Arranged marriage nelle comunità pakistane 
e bengalesi britanniche. Tradizione culturale 
e dimensione socio-religiosa” 


di Gennaro Errichiello* 


1.I musulmani in Gran Bretagna. Tra passato e presente 


La presenza dei musulmani in Gran Bretagna è strettamente legata alle 


vicende dell’ Impero (Raj), instaurato nell’anno 1857 nel sub-continente in- 


k, 
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L’idea del saggio nasce dalla lettura di una ricerca effettuata da due studiosi inglesi in 
Gran Bretagna sul matrimonio combinato nell’ambito delle comunità pakistane e benga- 
lesi britanniche, pubblicata dal Foreign and Commonwealth Office (FCO) inglese nel 
2003. Il presente saggio è stato realizzato attraverso il desk-based review di alcune ricer- 
che effettuate in Gran Bretagna su questo tema, tra cui anche la ricerca del FCO che è ba- 
sata sulla tecnica delle interviste ai focus group e delle interviste individuali ai gatekee- 
per, scelti in base all’età e al gender, di entrambe le comunità oggetto della ricerca. Inol- 
tre, il saggio si distacca dalla ricerca inglese, oltre che per l’impianto metodologico e al- 
cuni concetti chiave (come il tema della casta e dell’onore nelle culture sud-asiatiche e il 
tema del matrimonio forzato) di cui i due studiosi inglesi (Yunas Samad e John Eade) si 
servono per affrontare l’argomento (inoltre uno dei due studiosi è di origini sud- 
asiatiche), anche per le finalità che esso si propone. Infatti, il nostro saggio nasce dalla 
constatazione dello scarso interesse che la letteratura sull’immigrazione italiana (di 
stampo socio-antropologico) ha dimostrato nei confronti di questo argomento (imputabi- 
le anche alla esigua presenza di immigrati sud-asiatici sul suolo italiano) che, secondo la 
nostra opinione e a seguito anche dei drammatici fatti di cronaca verificatisi nel nostro 
paese, rappresenta una delle tematiche trasversali che coinvolge gli immigrati pakistani 
e bengalesi presenti sul territorio italiano. In virtù di questa carenza, l’obiettivo del sag- 
gio è, da un lato, fornire una panoramica, seppur introduttiva, di questa tematica e 
dall’altro fornire delle categorie socio-culturali che, a nostro parere, riteniamo utili per 
affrontare in maniera chiara e competente il tema delle unioni combinate, seppur consa- 
pevoli delle diverse realtà sociali (italiana e inglese) in cui le comunità immigrate si tro- 
vano inserite. Inoltre, è in corso di preparazione un saggio incentrato su un case-study 
relativo al tema del matrimonio combinato nella comunità pakistana in Italia. 


. Gennaro Errichiello, laureato in Sociologia del mondo musulmano all’Università degli 


Studi di Napoli “L'Orientale”, ricercatore sul campo nelle comunità immigrate islami- 
che in Italia (in particolare nel casertano) e in Europa (Gran Bretagna), studioso di flussi 
migratori di origine araba e sud-asiatica (indiani, pakistani e bengalesi) nei paesi arabi 
del Golfo, attualmente lavora come free lance. 
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diano'. Tuttavia, già a partire dalla nascita della British East India 
Company (1600), la presenza dei musulmani sul suolo britannico, in parti- 
colare dei marinai provenienti dall’ Asia meridionale’, diventa un elemento 
peculiare della società inglese, che aumenta in maniera esponenziale, so- 
prattutto quando, con l’apertura del canale di Suez (1869)*, molto marinai 
di origine yemenita e somala, reclutati ad Aden (Yemen), vengono impie- 
gati nella Compagnia del Levante e si trasferiscono in Gran Bretagna: i 
yemeniti a Cardiff e nel South Shields, mentre i somali a Liverpool”. 

I principali centri di organizzazione dei musulmani già a partire dalla fi- 
ne del XIX secolo sono Londra, Liverpool e Woking, nel Surrey. La mo- 
schea più antica sul suolo britannico fu creata, grazie al governatore dello 
stato indiano di Bhopal, su richiesta di un orientalista ungherese a Woking 
(1889). Nell’idea dello studioso, la funzione della moschea non doveva li- 
mitarsi solo all’esercizio della pratica religiosa, ma ad essa doveva essere 
riservata anche una funzione culturale: alla moschea doveva essere annessa 
una biblioteca, un ostello ed eventualmente un’università islamica, ma né la 
biblioteca né l’università furono mai create. Dopo la morte dello studioso 
(1899), la moschea cadde in disuso e solo nel 1913 fu acquistata dal movi- 
mento indiano Ahmadiyya’, che decise di utilizzarla come base per la diffu- 


1. Peruna storia dell’Impero delle Indie e sull’instaurazione del Raj nel sub-continente in- 
diano da parte dell’ Impero britannico, cfr. Lapidus (2000: 185-218). 

2. Sulla Compagnia delle Indie orientali, cfr. Donini (2003: 138-139). 

3. Dell’Asia meridionale fanno parte i seguenti paesi: Pakistan, India, Bangladesh, Nepal, 
Bhutan, Sri Lanka e le Maldive. È evidente che nell’accezione corrente rientrano paesi 
che comunque per determinate caratteristiche etno-culturali, storiche e geografiche in 
senso stretto, fanno parte dell’area culturale islamizzata e più precisamente della porzio- 
ne meridionale del continente asiatico. In particolare i paesi, oggetto del nostro saggio, 
sono il Pakistan e il Bangladsesh i cui immigrati rappresentano la componente maggiori- 
taria presente in Gran Bretagna. 

4. Per la costruzione e la gestione del Canale di Suez, cfr. Lutsky (1975: 164-168; 245- 
249). 

5. La città portuale di Aden fu colonia britannica dal 1839 al 1967. Essa, a seguito 
dell’apertura del Canale di Suez (1869), divenne una delle più importanti stazioni di ri- 
fornimento di carbone per le navi che dall’Europa si spostavano in India. Cfr. Lutsky 
(1975: 372-373) e Donini (2003: 210; 1983: 105-106). 

6. Per uno studio sulla comunità yemenita in Gran Bretagna, cfr. Halliday (1992: 188). 

Sulla diaspora dei somali in Gran Bretagna, cfr. Berns Mc Gowen (1999: 302). 

8. Il movimento Ahmadiyya fu fondato nel 1876 a Qadyan nel Punjab da Mirza Gulam 
Ahmad, il quale cominciò all’età di 40 anni a ricevere rivelazioni da parte di Dio dalle 
quali, secondo lui, Dio lo esortava a combattere la propaganda dei missionari cristiani 
fra i musulmani dell’India. Tale movimento oggi è considerato come un movimento ruo- 
tante nell’orbita delle sette islamiche sunnite e fortemente ancorato alle sue origini in- 
diane. Esso è ampiamente diffuso nel mondo in particolare in Europa (Gran Bretagna), 
negli Usa e in Canada. Per una storia del movimento e della sua diffusione nell’area in- 
do-pakistana, cfr. Bausani (1991: 125-128) e Khalid (2004: 441-444). 
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sione dell’islam in Gran Bretagna. In particolare, furono un inglese conver- 
tito (Lord Headley) e un avvocato di Lahore (città dell’attuale Pakistan, ma 
all’epoca parte dell’ Unione indiana) a riportare in auge il centro islamico di 
Woking, trasformando la moschea nella Woking Muslim Mission, 
un’organizzazione umanitaria islamica, nata per aiutare le vedove e gli or- 
fani dei soldati musulmani indiani morti nella Seconda guerra mondiale. 
Solo dopo la morte di Lord Headley (1932), il centro islamico di Woking 
ruppe completamente con il movimento Ahmadiyya. 

Alla fine della Prima guerra mondiale, i musulmani presenti in Gran 
Bretagna decisero di creare una grande moschea (simile a quella creata a 
Parigi nel 1926) nella capitale inglese e, dopo un timido tentativo fatto nel 
1928, solo nel 1947, a Regent’s Park, sul suolo donato dal re Giorgio VI, 
tredici ambasciatori di altrettanti paesi islamici diedero vita al Centra! Lon- 
don Mosque Trust, con lo scopo di dare il via ai lavori per la costruzione 
della moschea, che fu inaugurata solo nel 1977 e ancora oggi considerata la 
moschea più prestigiosa della Gran Bretagna. 

Come già precedentemente evidenziato, la presenza dei musulmani in 
Gran Bretagna proviene per lo più dal sub-continente indiano. Infatti, come 
riportato dal censimento del 2001°, i musulmani originari dell’Asia meri- 


9. Il censimento del 2001 è la fonte più attendibile per la determinazione della presenza dei 
musulmani in Gran Bretagna (1.6 milioni di musulmani), in quanto solo in quella occa- 
sione fu introdotta per la prima volta la domanda relativa alla religione di appartenenza. 
L’importanza dei dati raccolti in occasione di questo censimento, è ribadita anche dagli 
studi più recenti (alcuni citati nel nostro saggio), che usano i risultati di quest’ultimo 
come fonte principale per quantificare la presenza dei musulmani sul suolo inglese, an- 
che in virtù del fatto che, come ha evidenziato il demografo Philippe Fargues, la Gran 
Bretagna, come la maggior parte dei paesi europei (a differenza del Belgio, Danimarca, 
Olanda e Svezia), usa il censimento come fonte principale per ricavare i dati sugli immi- 
grati residenti sul proprio territorio. L’importanza di questo censimento e dei dati in esso 
raccolti va messa in relazione al censimento del 1991, in cui per la prima volta fu inseri- 
ta la domanda relativa al gruppo etnico di appartenenza, ma, come ha opportunamente 
evidenziato lo studioso Roger Ballard (1991), l’introduzione del “quesito etnico” doveva 
necessariamente essere spiegata, in quanto non era chiaro cosa si intendesse per gruppo 
etnico; chi dovesse rientrare nella definizione di White, e infine, in conseguenza di que- 
ste procedure, gruppi e comunità religiose minoritarie (ebrei e cattolici irlandesi) spari- 
rono dal rilevamento statistico. In conclusione, nel censimento del 1991 ci fu 
l’introduzione della domanda relativa al gruppo etnico di appartenenza che però necessi- 
tava di ulteriori spiegazioni e nel 2001 ci fu l’introduzione della domanda relativa 
all’appartenenza religiosa che «utilizzava comunque l’appartenenza etnica come base 
per una serie di statistiche relative all'andamento demografico, alla distribuzione spazia- 
le e alle caratteristiche sociali dei gruppi etnici minoritari, la cui affiliazione religiosa 
non è sempre automaticamente deducibile. Di conseguenza, i dati oggi disponibili rap- 
presentano un’aggregazione di statistiche basate sia sull’appartenenza religiosa, sia 
sull’origine etnica (Samad, 2005: 33)». Cfr., inoltre, sulla dimensione etnica nel censi- 
mento del 1991, Ballard, 1996; 1999. Inoltre, sulla discussione relativa alla metodologia 
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dionale sono circa i tre quarti di tutta la popolazione islamica residente in 
Gran Bretagna, a cui si aggiungono i musulmani malesi, turchi, ciprioti e 
arabi. 

La distribuzione geografica dei musulmani sul suolo britannico non è 
uniforme. Per tradizione storica, la maggior parte di essi è concentrata in 
gran parte delle regioni e città inglesi legate alle attività navali, portuali e al 
settore tessile. Più specificamente, i pakistani sono concentrati in parte nel- 
la zona nord est di Londra e nelle città di Slough, Buckinghamshire e Lu- 
ton, mentre nel distretto delle Midlands, i pakistani sono presenti a Birmin- 
gham, Peterborough e Stafford. Inoltre, le maggiori concentrazioni dei pa- 
kistani si trovano anche nelle cosiddette textile towns, che si estendono dal- 
lo Yorkshire, Manchester e Bradford (Samad e Eade, 2003: 13-19), nel 
nord Yorkshire, al South Lancashire. Mentre, le più alte concentrazioni di 
musulmani originari del Bangladesh si trovano a Tower Hamlets (ibid., 19- 
24), Newham, Camden, Westminster, Waltham Forest, Oldham!° e Luton!!. 

Nella struttura per età della popolazione, gli immigrati provenienti da 
paesi islamici o a maggioranza musulmana mostrano una percentuale eleva- 
ta di giovani e una certa carenza di anziani”. Ovviamente, questo squilibrio 
generazionale ha un peso notevole sul piano delle politiche sociali, della 
scolarizzazione e dei modelli educativi dei giovani musulmani britannici". 

Dal punto di vista delle attività lavorative, i lavoratori originari del Ban- 
gladesh e del Pakistan si concentrano fondamentalmente nei settori lavora- 
tivi associati a livelli retributivi più bassi, quali il settore tessile e della ri- 
storazione!*. Più precisamente «i maschi originari del Bangladesh sono net- 
tamente sovrarappresentati nel settore della distribuzione, che include an- 
che gli alberghi e ristoranti [...]. I maschi originari del Pakistan e del Ban- 
gladesh sono sovrarappresentati anche nel comparto tessile-abbigliamento 
(Samad, 2005: 37)». 


utilizzata per la determinazione degli immigrati nei paesi di emigrazione e di immigra- 
zione, si veda la relazione del demografo Fargues, 2006. 

10. Per uno studio più specifico sulla realtà delle donne di origine pakistana e bengalese nel- 
la città industriale di Oldham, a nord di Manchester, si veda il lavoro di ricerca sul cam- 
po: Dale, 2002. Inoltre sulla presenza dei musulmani ad Oldham, cfr. Hussain e Chou- 
dhury (2007: 54). 

11. Per uno studio specifico sulla distribuzione geografica delle popolazioni originarie del 
Pakistan e del Bangladesh in Gran Bretagna, si veda, Samad e Eade (2003: 118-122). 

12. Per uno studio sulle classi di età nei gruppi etnici presenti in Gran Bretagna e sul lavoro 
e le pensioni cfr. Barnes e Taylor, 2006. 

13. Sui modelli educativi e sui livelli di scolarizzazione dei giovani musulmani britannici, 
cfr. Hussain e Choudhury (2007: 22-27). 

14. Per uno studio sulle dinamiche lavorative in base ai censimenti: Simpson et al., 2006. 
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Per ciò che riguarda i dati sull’occupazione, emerge con forza che il 
problema della disoccupazione colpisce i lavoratori stranieri. Infatti, i tassi 
di occupazione più bassi si riscontrano tra i lavoratori originari del Pakistan 
e del Bangladesh. In confronto ai cittadini britannici e agli immigrati pro- 
venienti da altre aree geografiche, «i pakistani registrano un tasso di disoc- 
cupazione 4 volte maggiore, mentre tra i lavoratori adulti originari del Ban- 
gladesh la percentuale di disoccupazione è 5 volte superiore (ibid.: 38)». 

Infine, per quanto riguarda l’appartenenza religiosa, è evidente che i 
gruppi di fede islamica si differenziano in base alle origine etniche, allo sta- 
tus sociale e alla collocazione geografica. Infatti, dai dati statistici risultano 
due tendenze opposte: da un lato ci sono musulmani con un curriculum 
scolastico piuttosto scadente e che perciò sono fortemente esposti a forme 
di devianza giovanile e di esclusione sociale; dall’altro ci sono musulmani 
che, avendo conseguito titoli di studio elevati, migliorano il loro status so- 
ciale e creano una mobilità sociale ascendente che li fa integrare nella so- 
cietà multiculturale inglese. In conclusione, «due sono invece gli elementi 
che, senza ombra di dubbio, accomunano tutti i gruppi di fede islamica: il 
fatto di essere una popolazione giovane e in rapida crescita, e l’esposizione, 
in confronto ad altre minoranze, a un grado più elevato di discriminazione 
per motivi religiosi!’, indipendentemente dal curriculum scolastico e dalla 
collocazione professionale (Samad, 2005: 42)». 


2. Islam, parentela e matrimonio nelle comunità pakistane e 
bengalesi britanniche 


L’organizzazione dei musulmani in Gran Bretagna su base comunita- 
+ 16 a i 7 . . . 
ria °, ossia l’identificazione della propria appartenenza etnica (anche) su 


15. In particolare si parla di islamofobia e quindi della percezione dei musulmani da parte 
della società inglese. Per uno studio più specifico sulla nascita e sul concetto di islamo- 
fobia, cfr. Dekker e Van Der Noll, 2007. Mentre, sulla percezione dei musulmani da par- 
te della società e dei mass-media inglesi, cfr. Hussain e Choudhury, 2007. 

16. L'organizzazione dei musulmani della diaspora si basa fondamentalmente su strutture 
socio-religiose che agiscono come collante tra i musulmani e il contesto socio- 
istituzionale nazionale (europeo) e locale. In generale, in Europa le organizzazioni dei 
musulmani sono inter-nazionali, ossia raggruppano musulmani indipendentemente dalla 
nazionalità, ma, come succede in Gran Bretagna, può capitare che musulmani immigrati 
possano costituire associazioni islamiche magari differenziate su base etnica e/o nazio- 
nale. Per uno studio più specifico sulle organizzazioni islamiche che operano a livello 
locale e sull’approccio metodologico utilizzato per conoscere dall’interno i meccanismi 
di organizzazione e di strutturazione dei rapporti tra le varie componenti nazionali, si 
veda il lavoro di ricerca sul campo nel territorio casertano: Errichiello (2007: 907-926). 
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base confessionale'’, è rafforzata dai legami che tendono a diffondersi nel 
contesto migratorio, in cui le reti etniche, amicali e familiari!8, riproducono 
modelli sociali e identitari dei paesi di origine. 

Il matrimonio, nell’ambito delle comunità originarie del Pakistan e del 
Bangladesh, rispecchia nettamente dettami religiosi e tradizioni culturali 
che, in immigrazione, tendono a perpetuare i costumi sociali tipici delle so- 
cietà di provenienza. Rispetto agli altri gruppi etno-religiosi presenti in 
Gran Bretagna, le comunità islamiche pakistane e bengalesi hanno tassi di 
matrimonio intra-comunitari (tra membri della stessa comunità etno- 
religiosa) piuttosto elevati, a dimostrazione che il matrimonio, come istitu- 
zione religiosa e sociale, rappresenta un modello ideale di coesione e di 
partecipazione alla vita comunitaria!”. 


2.1. Dimensione religiosa 


In entrambe le comunità, l’islam costituisce la religione principale di ri- 
ferimento” quindi è necessario inquadrare il tema del matrimonio 
all’interno del contesto religioso islamico’. Nell’islam la famiglia è 


Inoltre, sull’ importanza dell’appartenenza comunitaria dei musulmani in Gran Bretagna, 
si veda, Jayaweera e Choudhury (2008: 144). Più in generale per uno studio delle comu- 
nità islamiche in Europa, cfr. De Angelo (2007: 111-140). 

17. «L’elemento religioso che entra nella sua composizione sembra essere soltanto l’ombra 
della religione, la religione presa non più come essenza o come guida di vita in tutti i 
campi, bensì come segno della distinzione di un gruppo umano e, almeno virtualmente, 
politico, in rapporto agli altri Kepel (1995: 162)». Questa citazione appartiene a Louis 
Dumont ma è stata ripresa dallo studioso francese Gilles kepel e chiarisce in maniera 
forte come la religione fosse diventata uno strumento di divisone tra le varie comunità 
religiose presenti nel Raj britannico instaurato nel sub-continente indiano (1857). 
Sull’importanza del comunitarismo nell’ambito delle comunità sud-asiatiche della dia- 
spora, cfr. Bates, 2000. 

18. Sulle reti familiari relative ai matrimoni tra gli immigrati pakistani e bengalesi in Gran 
Bretagna, cfr. Ballard, 2004. 

19. Secondo gli studiosi Modood e Berthoud, il tasso di matrimonio all’interno della comu- 
nità pakistana è pari al 73%, mentre all’interno della comunità bengalese è pari al 74%. 
Tali percentuali sono maggiori rispetto invece ai tassi di matrimonio che riguardano i 
White e gli Afro-Carribean, pari rispettivamente al 60% e 39%. I dati statistici sono cita- 
ti in Samad e Eade (2003: 27). 

20. Infatti, come riportato nel censimento del 2001, effettuato in Gran Bretagna, è risultato 
che il 91% dei pakistani (pari a circa 687.592 unità), il 92% dei bengalesi (pari a circa 
261.833 unità) e il 12% degli indiani (pari a circa 133.783 unità) siano di religione isla- 
mica. Questi dati sono consultabili sul sito http:/Awww.cre.org.uk e anche sul sito 
dell’ Office for National Statistics (ONS), http://www.statistics.gov.uk/census. 

21. Sarebbe importante ricordare la storia della presenza dell’islam nel Pakistan e nel Ban- 
gladesh, per questo motivo rinviamo alle numerose opere dedicate a questo argomento. 
In particolare, Ishtiaq (1999: 212-252); Lapidus (1994: 208-239); Zannini (2007). 
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un’istituzione divina e il matrimonio (nikah)” l’unica forma legittima di 
unione tra i sessi. Il Corano” e la Sunna” raccomandano con insistenza il 
matrimonio come unico mezzo per assicurare la moralità privata, la pace 
sociale e moltiplicare il numero dei credenti. Il matrimonio nell’islam è un 
contratto (aqd al-nikah) e in quanto tale, in esso devono essere presenti de- 
gli elementi considerati fondamentali per la sua validità ed efficacia”. Tali 
elementi sono: il consenso delle parti (quindi non forzato, in arabo igbar)”; 
l’espressione del consenso (qabul) e la definizione dell’ammontare del do- 
no nuziale (mahr).”’ È evidente che il matrimonio è un dovere religioso e 
civile per il musulmano, che è in grado di pagare il mahr e che ha i mezzi 
per mantenere una famiglia. Quindi, gli alti tassi matrimoniali riscontrati in 


22. Per quanto riguarda l’uso dei termini arabi, abbiamo preferito evitare la traslitterazione 
scientifica, allo scopo di rendere più accessibile a coloro che non conoscono la lingua 
araba, la lettura e la comprensione delle parole e per questo abbiamo utilizzato i caratteri 
latini cercando di attenerci il più possibile alla esatta pronuncia dei termini arabi. 

23. Il Corano è stato fissato per iscritto tra il 632 e il 656, data della morte del ni califfo U- 
thman. È il Libro rivelato da Dio al Profeta Muhammad mediante l’arcangelo Gabriele. 
Oggi è diviso in 114 capitoli detti suwar (sing. sura), a loro volta divisi in ayat (verset- 
ti). Il Corano parla di tutti gli aspetti della vita terrena e ultraterrena dell’individuo: dalle 
pratiche religiose rituali alla morale sessuale degli individui. Cfr. Bausani, 1994. 

24. La Sunna è definita come tradizione, nel senso che essa raccoglie tutto ciò che è stato 
tramandato a proposito dei detti e dei fatti del Profeta. Accanto alla narrazione dei fatti, 
si era soliti ricordare anche il nome di colui che per ultimo l’aveva raccontato, da chi lo 
aveva appreso, fino a risalire al Profeta stesso o ai suoi Compagni. Nasceva così il ha- 
dith, termine che significa notizia, ma con il quale si finì ben presto con l’intendere tutte 
quelle narrazioni che avevano per protagonista più o meno diretto il Profeta. Il hadith è 
composto di due parti: il testo vero e proprio (matn) e Visnad cioè l’elenco dei nomi che 
garantivano l’attendibilità della notizia. Inoltre dal termine Sunna deriva anche la parola 
sunniti, con la quale si indicano tutti coloro che seguono i comportamenti del Profeta, 
infatti, egli è una fonte importantissima di norme di vita, di insegnamenti trasmessi per 
generazioni e generazioni. Ventura, 1995. 

25. Per un’esposizione più generale sul tema del matrimonio nei contesti islamizzati, cfr. 
Errichiello, 2005b. 

26. La parola igbar deriva dal verbo arabo giabara ossia costringere, forzare, quindi è evi- 
dente che la ragazza debba esprimere il suo consenso al matrimonio e non essere obbli- 
gata a sposarsi. 

27. Il mahr è uno degli elementi fondamentali per la validità ed efficacia del matrimonio. 
Molto spesso nella letteratura italiana dedicata al diritto di famiglia dei paesi islamici, la 
parola mahr è stata tradotta con il termine dote, un termine inappropriato, rispetto al si- 
gnificato reale che esso ricopre nel diritto di famiglia dei paesi islamici, basato del tutto 
o in parte sulla sharia, (la legge religiosa islamica). Il mahr è il dono nuziale ossia quel- 
la quantità di beni materiali e monetari che lo sposo paga o dà in dono alla sposa e di cui 
lei è l’unica proprietaria e che può disporne come meglio crede. È evidente, quindi, che 
il mahr oltre a distinguersi nettamente dal concetto di dote, si differenzia anche dal prez- 
zo della sposa. Per una trattazione più specifica sull’importanza del mahr nel contratto 
matrimoniale e sulla differenza con il prezzo della sposa, cfr. Errichiello, 2005b. 
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entrambe le comunità sud-asiatiche sono ascrivibili all’ importanza attribui- 
ta dall’islam al matrimonio, come unica forma lecita di unione tra un uomo 
e una donna”. 


2.2. Dimensione socio-culturale 


L’islam è solo una cornice interpretativa religiosa che fornisce una spie- 
gazione degli elevati tassi di matrimonio riscontrati nelle due comunità sud- 
asiatiche britanniche”, ormai arrivate alla terza generazione”. Tuttavia, ol- 
tre la dimensione religiosa, il matrimonio è anche un obbligo sociale, basa- 
to su tradizioni culturali e che coinvolge le famiglie estese”. 

In generale, la scelta del coniuge varia a seconda dei contesti storico- 
sociali. Nel caso delle comunità pakistane e bengalesi britanniche, il princi- 
pio è quello dell’omogamia, secondo cui la scelta del coniuge deve avveni- 


28. Per una sintesi sul tema della dimensione giuridica e sociale del matrimonio e più in ge- 
nerale della giustizia sociale nell’islam, cfr. Mir-Hosseini (2007: 85-113). 

29. Naturalmente, abbiamo inserito il riferimento religioso islamico per sottolineare 
l’importanza del matrimonio nell’islam, in quanto nelle due comunità oggetto del nostro 
saggio, esso costituisce un modello religioso, sociale e identitario di grande rilievo. Ma, 
è assolutamente erroneo considerare il matrimonio tra consanguinei come una pratica 
sociale islamica. È pur vero che, nella tradizione storica dell’islam, la figlia del profeta 
Muhammad, Fatima, ha sposato il cugino di quest’ultimo, Ali ibn Abu Talib, da cui ha 
avuto origine lo sciismo, ma questo matrimonio è ben lontano dal trovare un qualunque 
riferimento all’interno dei testi religiosi islamici che obblighino o consiglino tale forma 
di matrimonio. La sharia (la legge divina islamica), le sue fonti e nelle varie interpreta- 
zioni delle scuole giuridiche sunnite non riporta alcun riferimento all’obbligatorietà del 
matrimonio tra consanguinei, anzi le varie scuole giuridiche elencano tutte quelle perso- 
ne (ascendenti e discendenti in linea diretta, legate dal vincolo di parentela e di affinità) 
con cui è proibito contrarre matrimonio. 

30. Con l’espressione “prima generazione” ci riferiamo a quelle persone arrivate in Gran 
Bretagna ancora bambini o adulti; la seconda generazione invece è quella dei bambini 
nati sul territorio britannico, ma i cui genitori (prima generazione) sono immigrati, men- 
tre la terza generazione comprende quegli individui i cui nonni (prima generazione) so- 
no emigrati in Gran Bretagna e i cui genitori (seconda generazione), e naturalmente essi 
stessi, sono nati sul suolo britannico. 

31. Con l’espressione “famiglia estesa”, intendiamo un gruppo familiare (patrilocale) forma- 
to da: il capofamiglia, la moglie (e in caso di matrimonio poliginico da più mogli), i figli 
maschi, le figlie femmine; i figli maschi con le loro mogli e figli, nipoti del capofami- 
glia; e le figlie femmine del capofamiglia finché nubili, in quanto a seguito del matrimo- 
nio si trasferiscono nella residenza del marito (virilocale). È evidente quindi che si tratta 
di tre generazioni che convivono, ma che di solito a seguito della morte del capofamiglia 
si scindono per formare nuclei familiari non cor-residenziali, in cui i figli del capofami- 
glia diventano a loro volta dei nuovi capifamiglia, ma che agiscono sempre come un 
corpo sociale unico e che quasi sempre abitano nella stessa strada e in alcuni contesti 
storico-sociali e culturali, si scambiano i figli in matrimonio. 
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re all’interno di un determinato contesto socio-culturale e geografico, di cui 
entrambi i coniugi condividono gli aspetti principali, mentre, coloro i quali 
se ne distaccano, sono soggetti ad ostracismo ed esclusione da parte della 
comunità”. In virtù di tale principio, è stato riscontrato che tra i pakistani e 
i bengalesi britannici la percentuale dei matrimoni misti? è piuttosto bassa 
(1%). Questo dato, messo in relazione alle due comunità islamiche britan- 
niche, dimostra come l’identità e l’appartenenza comunitaria siano elementi 
portanti dell’organizzazione dei musulmani in Gran Bretagna. Il matrimo- 
nio è un passaggio fondamentale nella vita di ogni individuo, un elemento 
distintivo di ogni singola comunità, attraverso il quale ognuna di esse iden- 
tifica, in base all’appartenenza etnica (e/o religiosa), l’individuo ritenuto 
adatto e preferibile per il matrimonio. La scelta del coniuge, quindi il ma- 
trimonio, è lo “strumento sociale” con il quale ogni comunità pone dei limi- 
ti e stabilisce dei confini con gli altri: scegliere un coniuge all’interno della 
propria comunità etno-religiosa significa garantire la coesione e la soprav- 
vivenza della stessa, che non ha bisogno di creare rapporti sociali e/o alle- 
anze con altri gruppi. Quindi, i matrimoni misti indeboliscono e minacciano 
la coesione sociale. Infatti, tanto la comunità pakistana quanto quella ben- 


32. In opposizione all’omogamia vi è l’eterogamia, di cui l’ipergamia e l’ipogamia appaiono 
come delle due possibili varianti. L’ipergamia è il matrimonio di una donna con un uo- 
mo di status sociale e di condizione economica superori. L’ipogamia è quando delle 
donne di sangue reale sono costrette a sposare un uomo di status sociale inferiore. 

33. Il matrimonio misto è un’unione fra individui appartenenti a culture diverse, in cui uno 
dei membri ha alle proprie spalle un’esperienza migratoria. In generale, gli studi inglesi 
tendono a parlare di matrimoni inter-ethnic e/o inter-racial, piuttosto che di matrimoni 
misti. È evidente, però, che nella loro connotazione in lingua italiana, questi due termini 
rimandano ad un periodo storico e ad un dibattito scientifico che si è avuto in Italia sul 
tema della razza, di cui in questa sede non possiamo rendere conto. Quindi, per sempli- 
cità abbiamo preferito utilizzare un’espressione più in voga negli studi italiani, evitando 
l’uso di termini che, in virtù del diverso background storico, sociale e culturale, sono 
adoperati (e a nostro avviso sono più efficaci e adatti) negli studi inglesi; inoltre, in al- 
cuni studi americani si parla anche di ethnic intermarriage. Per l’uso dei termini race e 
ethnicity nella letteratura sull’immigrazione di origine anglosassone, cfr. Isajiw, 1992; 
Martin, 2002; Smedley e Smedley, 2005. Sul tema dei matrimoni inter-racial e/o inter- 
ethnic, cfr. Furtado e Theodoropoulos, 2008; Kulczycki e Lobo (2002: 202-210). 

34. I dati statistici parlano di tassi di matrimoni misti in entrambe le comunità islamiche og- 
getto dello studio, relativo all’1%. È opportuno precisare che tali matrimoni non sono 
necessariamente anche inter-confessionali, ma, solo come ipotesi di lavoro, se nel dato 
statistico si volesse tener conto anche di quest’ultimo aspetto è molto probabile che a 
praticare i matrimoni inter-confessionali siano per la stragrande maggioranza solo uomi- 
ni, in quanto, essendo musulmani solo agli uomini è concesso sposare donne non mu- 
sulmane, ossia donne appartenenti alla religione cristiana o ebraica (le cosiddette “Genti 
del Libro”, in arabo ahl al-kitab) e quindi solo per gli uomini, dal punto di vista islami- 
co, è valido il matrimonio inter-confessionale. Cfr. Samad e Eade (2003: 29). 
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galese garantiscono la coesione e la solidarietà del gruppo attraverso il 
principio della omogamia (la pratica dei matrimoni intra-comunitari). 

Tuttavia, nelle culture sud-asiatiche (e non solo), la scelta del coniuge 
non è un fatto individuale e personale che coinvolge solo i potenziali sposi, 
ma è un affare di famiglia, in cui la decisione di sposare un individuo piut- 
tosto che un altro ha delle ripercussioni sull’intera comunità e gruppi di di- 
scendenza (biraderi). Se consideriamo, quindi, il matrimonio come un rap- 
porto che coinvolge interi gruppi, allora diventa fondamentale effettuare 
una distinzione tra endogamia ed esogamia, che indicano rispettivamente 
che un individuo ‘deve’ sposare una persona all’interno o all’esterno del 
gruppo sociale cui appartiene. Tra i pakistani e i bengalesi residenti in Gran 
Bretagna, la scelta del coniuge avviene all’interno della comunità (omoga- 
mia) e del gruppo di discendenza (lignaggio paterno o materno), in quanto 
le famiglie combinano i matrimoni (arranged marriage)” tra i figli che so- 
no però anche cugini, poiché, trattandosi di famiglie estese, i due potenziali 
sposi sono uniti anche da un legame di parentela (cross-cousin marriage), 
preferendo, perciò, il vincolo di discendenza (endogamia) al principio delle 
alleanze esterne (esogamia). 

Nell’organizzazione tradizionale delle comunità pakistane e bengale- 
si britanniche, il matrimonio endogamico rappresenta una scelta impor- 
tante, che garantisce la sopravvivenza di modelli socio-culturali tradi- 
zionali. In questo schema, ancora socialmente e culturalmente rilevante, 
la scelta del coniuge segue un modello che prima si rivolge alla linea di 
discendenza paterna? e poi a quella materna, secondo un criterio ben 


35. Di alcune espressioni così come delle varie tipologie di matrimoni combinati che ver- 
ranno elencate nel paragrafo successivo, abbiamo preferito trascrivere anche il corri- 
spondente in inglese, per rendere più facile al lettore l’accesso e la conoscenza di una 
parola o di un’espressione qualora decidesse di accedere alle fonti in lingua inglese. 

36. In linea teorica, il matrimonio tra cugini paterni paralleli costituisce un caso “anomalo” 
rispetto alla teoria dei matrimoni tra cugini incrociati e paralleli, così come elaborata da 
Claude Lévi-Strauss (Fabietti, 2001: 186). Infatti, da una parte della comunità di studio- 
si, questa forma di matrimonio è considerata incesto, in quanto nelle società tradizionali 
lo zio paterno è del tutto equiparato al padre e quindi sarebbe un matrimonio tra un “fra- 
tello” e una “sorella”; in secondo luogo, questa forma di matrimonio è tipica dei contesti 
arabi ed arabizzati di tipo tradizionale. A nostro avviso, negli studi dedicati ai matrimoni 
tra consanguinei c’è un errore di fondo per certi versi fuorviante, quando si attribuisce 
tale pratica ai musulmani in generale senza distinguere se si tratti di (musulmani) arabi o 
di individui (musulmani) di altre aree geo-culturali. Come evidenziato negli studi antro- 
pologici sul mondo arabo, il matrimonio endogamico (ossia il matrimonio tra consan- 
guinei, in arabo zawag bayna al-ahl) con la figlia del fratello del padre (father’s bro- 
ther’s daughter, in arabo bint al-amm) appartiene al sostrato arabo e non all’islam. Infat- 
ti, i termini arabi bint al-amm (figlia dello zio paterno) e ibn al-amm (figlio dello zio pa- 
terno) sono presenti nella cultura e nella lingua araba in epoca precedente all’avvento 
dell’islam (VII d.C.), ed entrambi indicano non solo il grado di parentela, ma anche ri- 
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definito’. Appare quindi evidente che, anche nel contesto migratorio, 
nel ‘gioco matrimoniale’ siano i genitori (dei potenziali sposi) a combi- 
nare i matrimoni e il rispetto di certe norme sociali e culturali a condi- 
zionare la scelta del coniuge, in cui il vincolo di affinità è necessaria- 
mente subordinato al vincolo di consanguineità. 


2.3. Prezzo della sposa e dote 


Ovviamente, non si può parlare di matrimoni combinati, di gruppi di di- 
scendenza e di endogamia, senza parlare del prezzo della sposa e della dote. 
Nelle società tradizionali, la donna costituisce un bene la cui perdita da par- 
te della famiglia di origine implica anche una perdita economica. In conse- 
guenza di ciò, la famiglia della sposa va ricompensata, in quanto essa si è 
privata di un membro proprio nel momento in cui la donna avrebbe potuto 
alutare economicamente la famiglia di origine per gli sforzi fatti per mante- 
nerla. Quindi, il bride-price*® è una forma di risarcimento che la famiglia 


spettivamente la moglie (o un’altra donna potenzialmente matrimoniabile) e il marito (o 
un altro uomo potenzialmente matrimoniabile). Ovviamente, in mancanza della cugina 
paterna parallela o del cugino paterno parallelo si guarda ai cugini di primo grado del li- 
gnaggio materno ossia alla cugina materna incrociata (bint al-khal) o al cugino materno 
incrociato (ibn al-khal). Questo sistema di scelta del coniuge dimostra come pur essendo 
quella araba una società a discendenza patrilineare, in cui è il lignaggio paterno che or- 
dina e stabilisce le regole sociali, il lignaggio materno comunque diventa parte integran- 
te dell’organizzazione sociale tradizionale. Invece, nel linguaggio moderno, i termini 
marito (zawg) e moglie (zawgiat), hanno sostituito i termini tradizionali, da cui è eviden- 
te la totale eliminazione di ogni riferimento al grado di parentela e alla famiglia, in 
quanto nella lingua araba la radice zwg, rimanda necessariamente all’idea della coppia e 
quindi di due persone che non sono unite da un vincolo parentale e che formano una fa- 
miglia nucleare. Sulla proibizione dell’incesto, cfr. Beattie (2002: 180-182). Sull’uso 
dell’etichetta “musulmano” per indicare la pratica del matrimonio tra cugini paterni pa- 
ralleli al di fuori del contesto arabo, cfr. Wahab e Ahmad (2005: 153-157); Hussain 
(1999: 449-461). Sul matrimonio endogamico con la bint al-amm, cfr. Patai (1970: 535- 
553; 1965: 235-270); Inoltre, sugli aspetti etno-antropologici del mondo arabo si veda: 
Abu-Lughod, 1989; Chiazzi, 1982; Eickelman, 1993; Fabietti, 2002; Fernea e Malarkey, 
1975. Per un’antropologia islamica si veda Akbar, 1987. 

37. Naturalmente, la scelta del coniuge non avviene in maniera così rigida e predeterminata, 
ma segue anche aspirazioni individuali e la volontà dei due individui, potenziali sposi. In 
generale, a dispetto di quello che avviene tra gli indù e i sikh residenti in Gran Bretagna, 
nell’ambito delle comunità pakistane e bengalesi britanniche, i potenziali sposi sono 
scelti guardando prima ai cugini di primo grado (first cousin marriage) sia della linea 
paterna (cugini paterni incrociati) sia della linea materna (cugini materni paralleli e in- 
crociati), poi a quelli di grado più lontano, sempre con lo stesso criterio (prima la linea 
di discendenza paterna poi quella materna). 

38. Il tema del prezzo della sposa (bride-price o bride-wealth) si lega inevitabilmente al te- 
ma delle mutilazioni genitali femminili (MGF), in quanto entra in gioco anche il tema 
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dello sposo versa alla famiglia della sposa per la perdita subita. Il prezzo 
della sposa, nel caso del matrimonio compiuto all’interno del proprio grup- 
po di discendenza, è ridotto al minimo, poiché, il cugino-marito ha diritto 
naturale di chiederla in moglie per il rispetto di certe norme sociali e cultu- 
rali tradizionali, inoltre, proprio perché si tratta di una cugina, il prezzo da 
pagare è inferiore poiché la circolazione dei beni (la sposa, il suo prezzo e 
la prole) rimane sempre circoscritta all’ambito familiare. Quando viene pa- 
gato il compenso matrimoniale (bride-price), la famiglia della sposa utiliz- 
za una parte di quei beni ricevuti per comprare la dote (dowry) alla figlia. 
Quindi, diversamente dal bride-price, la dote è quella quantità di beni mate- 
riali e monetari che la sposa porta con sé quando si trasferisce nella resi- 
denza del marito (virilocale). Nel contesto migratorio, la dote rappresenta 
una ricchezza in termini di prestigio individuale e di benessere familiare. 
Infatti, essa va vista come una possibilità di emancipazione della famiglia: 
quando un individuo emigra porta con sé anche le aspettative e le speranze 
dell’intera famiglia rimasta nel paese di origine’. Quindi, scegliendo come 
coniuge un/a cugino/a residente nel paese di origine, l’immigrato tenta di 
apportare benefici economici all’intero gruppo familiare (trans-continental 
marriage)’. Infatti, come sostiene Shaw nel suo studio sui pakistani a O- 
xford, sono questi benefici economici arrecati alla famiglia che spingono 
gli immigrati residenti in Gran Bretagna a sostenere il cross-cousin marria- 
ge (Shaw, 2001; 2006). 

In virtù anche delle ragioni economiche, il matrimonio tra cugini assicu- 
ra una forte coesione dei membri della famiglia, per questo motivo i due 
coniugi hanno la responsabilità sociale di perpetuare il legame parentale, di 
non creare disaccordo tra le varie famiglie, poiché in caso di divorzio o di 
difficoltà coniugale a rimetterci non sono solo i coniugi, ma sono i rapporti 
tra le varie famiglie estese. Infatti, 


della verginità e della sua importanza nell’ambito delle relazioni sociali tra i vari gruppi 
(tribù, clan, lignaggi, e famiglie) che cedono e prendono le spose. Per una trattazione più 
specifica sul tema, cfr., Pasquinelli (2001: 5-21). 

39. Infatti, il matrimonio tra cugini non significa solo rispettare una norma culturale, ma con 
esso, l’individuo che è emigrato in Gran Bretagna, «demonstrates migrants’ commitment 
to their relatives in Pakistan, and can bring social and economic benefits (Samad e Ea- 
de, 2003: 34)». 

40. In una trattazione generale e per certi versi introduttiva, abbiamo preferito affrontare in 
maniera sintetica l’importanza economica della dote privilegiando magari altri aspetti 
che per formazione e interessi personali, riteniamo più adatti al nostro background di 
studi, fermo restando che il tema della dote e le implicazioni economiche cui inevitabil- 
mente rimanda potranno essere sviluppate anche in un saggio successivo. Solo a titolo 
introduttivo si veda, La Ferrara, 2007. 
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the most frequent argument supporting this view was that love marriages are 
equated with high levels of divorce. Arranged marriages are seen as diminish- 
ing the likelihood of divorce because the partners are chosen for their compati- 
bility and suitable family backgrounds (Samad e Eade, 2003: 41). 


Quindi, lo stigma sociale che entrambe le comunita (pakistane e benga- 
lesi) attribuiscono al divorzio agisce come deterrente che spinge i membri 
della famiglia a lavorare per rafforzare la coppia al fine scongiurare un e- 
ventuale divorzio. Inoltre, alcune giovani donne sud-asiatiche confermano 
la necessita di assicurarsi una sorta di protezione sociale attraverso il ma- 
trimonio combinato tra cugini, il quale funziona sia da garante per la donna 
contro un eventuale divorzio, sia per le famiglie che vedono in questo ma- 
trimonio una garanzia di continuita sociale, di unione e di rafforzamento 
del vincolo parentale, e rappresenta, quindi, l’unico argine contro 
l’isolamento e l’esclusione che deriverebbe, per esempio, da un eventuale 
matrimonio misto (love marriage)"!. 

In conclusione, la scelta del coniuge nell’ambito delle due comunità i- 
slamiche di Gran Bretagna, segue modelli culturali tradizionali, in cui la 
logica matrimoniale si rifà in primis al principio dell’omogamia, poi a quel- 
lo dell’endogamia, il cui obiettivo di base è rafforzare il gruppo di discen- 
denza, garantire la circolazione di beni all’interno delle famiglie estese che, 
grazie ai trans-continental marriage, beneficiano economicamente e so- 
cialmente della dote, che apporta ricchezza anche ai parenti residenti nei 
paesi di origine”. 


3. Arranged marriage nelle comunità sud-asiatiche britanniche. 
Modelli a confronto 


Il matrimonio combinato è una pratica tradizionale tipica di diversi con- 
testi sociali, perciò, in quanto tale, non ascrivibile solo alle popolazioni 
provenienti dal sub-continente indiano (pakistani, bengalesi e indiani). In- 
fatti, anche in Gran Bretagna, in epoca passata, esso era praticato 


41. Infatti, le giovani donne associano «greater risk with love marriage [matrimonio per 
amore che non è necessariamente un matrimonio misto] because, if there were difficul- 
ties, family support will not necessarily be forthcoming as in an arranged marriage. 
Love marriage implied leaving the security of the extended family (Samad e Eade, 2003: 
42)». 

42. Per una breve panoramica sui mutamenti sociali nei modelli familiari nel sud-Asia, cfr. 
Indralal De Silva, 2003. 
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dall’aristocrazia inglese, per rafforzare alleanze politiche e garantire la cir- 
colazione dei beni all’interno di determinati gruppi sociali. 

Il tema del matrimonio combinato è ritornato in auge quando, a seguito 
della massiccia presenza di immigrati sud-asiatici, gli studiosi britannici 
hanno appurato che tale pratica è ancora viva e socialmente rilevante per 
queste popolazioni. Esso, infatti, nell’ambito delle comunità sud-asiatiche 
britanniche, garantisce che gli sposi siano sempre legati da un vincolo di 
parentela (in quanto sono cugini, prima che marito e moglie) e che la dote 
rimanga sempre circoscritta all’interno dello stesso gruppo familiare. È e- 
vidente, quindi, che questo tema intreccia inevitabilmente due dimensioni 
complementari: socio-culturale ed economica. 

Gli studiosi britannici hanno individuato diversi modelli di matrimoni 
combinati, elaborati in contesto migratorio. Secondo tali studiosi (in parti- 
colare Stope-Roe e Cochrane, 1990) esistono tre tipologie di matrimoni 
combinati, legate al grado di intervento dei genitori nella scelta del coniu- 
ge; inoltre, le tre tipologie riflettono i diversi atteggiamenti che le genera- 
zioni di immigrati sud-asiatici britannici hanno messo in atto nei confronti 
del matrimonio combinato. 

Il primo tipo di matrimonio combinato è il cosiddetto modello tradizio- 
nale (traditional pattern), in cui sono i genitori e i parenti più anziani a 
scegliere il coniuge. Questa tipologia di matrimonio era caratteristica della 
prima generazione di immigrati, in quanto i figli maschi (non ancora sposa- 
ti), mandati a cercare lavoro in Gran Bretagna (anni ’50), attraverso le ri- 
messe che essi inviavano in madrepatria producevano ricchezza (con cui le 
famiglie potevano comprare un pezzo di terra in più, gli attrezzi agricoli per 
arare la terra e la dote per le figlie) e in cambio “ricevevano” dalla madre- 
patria la sposa, che ovviamente era scelta dai genitori nell’ambito del grup- 
po familiare. In questa fase c’era una sorta di “mercato matrimoniale trans- 
continentale”, in cui lo “scambio di merci”, ricchezza in cambio di spose, 
restava sempre circoscritto alla famiglia, quindi la donna, la dote e la prole 
che ella partoriva restavano sempre all’interno del gruppo familiare. 

Il secondo tipo di matrimonio combinato è il cosiddetto modello tradi- 
zionale modificato (traditional modified pattern), che è tipico della seconda 
generazione. In questa tipologia di matrimonio emerge la distinzione tra 
l’atteggiamento dei pakistani e dei bengalesi rispetto a quello degli indiani. 
Infatti, questo modello prevede che i potenziali sposi abbiano «the power to 
decide the outcome from a shortlist prepared by the parents (Samad e Ea- 
de, 2003: 44)». Ma, mentre per i pakistani e i bengalesi i potenziali sposi 
presenti nella lista erano comunque residenti nei paesi di origine, per gli in- 
diani, la scelta del coniuge si indirizzò verso coloro che erano residenti sul 
suolo britannico, in virtù del fatto che la seconda generazione indiana (sikh 
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e indù) che per prima aveva cominciato a praticare il ricongiungimento fa- 
miliare} aveva acquisito modelli socio-culturali ed economici di stampo 
anglosassone che rendevano più problematico un matrimonio in cui il co- 
niuge provenisse dal paese di origine. 

Il terzo tipo di matrimonio combinato è il cosiddetto modello tradiziona- 
le cooperativo (cooperative traditional pattern), tipico della terza genera- 
zione. In questo modello, l’assenso dei genitori al matrimonio è solo un atto 
formale, in quanto i due potenziali sposi si incontrano precedentemente 
prima di formalizzare l’accordo per il matrimonio. Data la tipologia di ma- 
trimonio, è evidente che la scelta del coniuge debba preferibilmente avveni- 
re tra i gruppi familiari presenti sul suolo britannico. Questa opzione risulta 
essere ormai un dato riconosciuto e acquisito dagli indiani, mentre rappre- 
senta una sostanziale novità per i pakistani e i bengalesi, i cui membri delle 
vecchie generazioni, rifacendosi in toto al modello tradizionale, continua- 
vano a scegliere il coniuge all’interno dei gruppi familiari e seguendo la 
pratica del matrimonio trans-continentale, unico argine contro la povertà e 
la miseria che ancora respiravano i parenti residenti nei paesi di origine. La 
terza generazione di pakistani e bengalesi si è però trovata in una situazione 
ambivalente, in cui da un lato c’è il rispetto della pratica e delle norme so- 
cio-culturali tradizionali, dall’altro ci sono le esigenze di una nuova genera- 
zione che, nata e cresciuta in Gran Bretagna, sente su di sé il peso delle 
contraddizioni vissute e respirate nel contatto con la società inglese. Inoltre, 
l’applicazione pratica di questa tipologia da parte dei giovani pakistani e 
bengalesi britannici è risultata complessa, in virtù dello squilibrio demogra- 
fico tra i sessi (sex ratio imbalance)“ che sta colpendo entrambe le comuni- 
tà: 


The demographic profile of the Pakistani and Bangladeshi communities shows 
that there is sex ratio imbalance, particularly for the Bangladeshi community, 
with more men than women at the national level. The lack of suitable candi- 


43. Lo studioso Ballard è stato uno dei pochi ad introdurre nei suoi studi sulle strategie ma- 
trimoniali nelle comunità sud-asiatiche britanniche, una differenza negli atteggiamenti 
dei musulmani dai sikh e dagli indù. Infatti, egli tende sempre a differenziare la forma- 
zione dei nuclei familiari in Gran Bretagna tra gli indiani, i pakistani e i bengalesi o più 
rigidamente tra gli indù, i sikh e i musulmani. Per una panoramica sulle differenze dei 
vari nuclei familiari e sulla loro formazione, cfr. Ballard (1983: 117-137; 2001: 18-29; 
2004: 11-16 e 2006: 2-27). Si veda, inoltre, Fisher (2006: 325-339). Inoltre, sul matri- 
monio nelle comunità di indù e i sikh nei paesi di origine, cfr. Bittles (2002: 91-98). 

44. Lo squilibrio demografico che vivono i giovani pakistani e bengalesi britannici è in parte 
dovuto ai modelli familiari che differiscono da quello per esempio indiano, in cui fin 
dalla prima generazione la ricostituzione dei nuclei familiari avvenne nell’arco di pochi 
anni, mentre per i pakistani e i bengalesi la ricomposizione della famiglia sul suolo bri- 
tannico fu più lenta e travagliata. Cfr. Ballard (1983: 117-137; 1990: 219-249). 
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dates is reflected in the use of media, newspapers, radio and websites to look 
for suitable partners and the problem is even acute among educated Pakistanis 
and Bangladeshis. While young men show some preference for a partner from 
Bangladesh or Pakistan, young women® normally are reluctant to follow suit 
(Samad e Eade, 2003: 49). 


Infatti, per sanare questo squilibrio demografico, si ricorre alle cono- 
scenze esterne all’ambito familiare, spesso a giovani che risiedono nei paesi 
di origine e in ambiente urbano: ossia individui con un livello medio-alto di 
istruzione e che conoscano la lingua e la cultura inglese‘°. 

È evidente che le tre tipologie di matrimoni combinati sono modelli e- 
splicativi e in quanto tali non sono categorie universalmente applicabili, ma 
sono il frutto di un lavoro di ricerca sul campo, infatti, come già evidenzia- 
to, esistono delle varianti rispetto al modello generale, che non inficiano la 
validità dell’approccio teorico. 


4. Dinamiche generazionali e analisi di gender. 
Religione e tradizioni culturali 


I giovani musulmani?” (pakistani e bengalesi), nati e secolarizzati in 
Gran Bretagna, hanno rinegoziato il proprio ruolo e la propria identità ri- 
spetto alle vecchie generazioni di immigrati del sub-continente indiano. La 
prima generazione era fortemente condizionata dal “mito del ritorno” che si 
esplicitava con la stretta adesione ai valori culturali e alle pratiche sociali 


45. Infatti, questo atteggiamento di chiusura messo in atto dalle giovani donne pakistane e 
bengalesi nei confronti del trans-continental marriage è documentato negli studi effet- 
tuati in Gran Bretagna. «Those who wanted to find their own husbands thought it was 
important that they had things in common with their husband and often thought they 
wanted to marry someone from the UK of a similar background to themselves (Aston, 
Hooker, Page e Willison, 2007: 43)». 

46. «There is a clear generational difference over the issue of trans-continental marriage. 
Elders are in favour of trans-continental marriages because they reinforce cultural 
norms but they realise that this is not working. Young people however, are much more 
sceptical about trans-continental marriages, particularly women. Language and cul- 
tural issues are considered to be major obstacles, but educated people from urban areas 
in South Asia considered to be a possibility, particularly where there may not be an ap- 
propriate candidate available in Britain (Samad e Eade, 2003: 96-97)». 

47. Nella categoria di “giovani musulmani” sono compresi i giovani al di sotto dei venticin- 
que anni, appartenenti a famiglie immigrate di religione islamica, ma nati e secolarizzati 
in Europa, oppure giovani immigrati provenienti da paesi a maggioranza musulmana e 
che hanno compiuto la maggior parte dei loro studi in Europa. Per una definizione più 
specifica sulla categoria e per uno studio di tale categoria in diversi paesi europei, cfr. 
Cesari e Pacini, 2005. 
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tipiche dei paesi di origine e avversava ogni forma di assimilazione ai valo- 
ri della società inglese. Il “mito del ritorno” ha funzionato come collante 
per una comunità sottoposta alla diaspora, che non voleva rinnegare e ab- 
bandonare i propri valori per re-inventare se stessi e la propria identità in un 
contesto migratorio, in cui quei valori non erano fondanti e l’islam non era 
la religione principale di riferimento. Per la prima generazione, l’islam ha 
costituito un modello ideale di appartenenza e ha funzionato come modello 
di base per la strutturazione dei rapporti sociali nei confronti del paese di 
arrivo (islam etnico)“. In questa logica, i vecchi costumi sociali e le vec- 
chie tradizioni culturali venivano rafforzate e diffuse come precetti e pre- 
scrizioni religiose. 

Al contrario delle vecchie generazioni, i giovani musulmani britannici 
hanno sviluppato una maggiore consapevolezza della dimensione religiosa, 
imparando a non sovrapporre le pratiche culturali tradizionali all’islam e a 
non confondere il piano religioso con quello culturale. La maggior parte dei 
giovani maschi inglesi (pakistani e bengalesi) accetta di buon grado le strut- 
ture sociali patriarcali, mentre le loro reazioni di disappunto e di frustrazio- 
ne si manifestano all’esterno. Essi, infatti, «reagiscono all’insulto e alla so- 
praffazione con un atteggiamento ben diverso dalla mansuetudine tipica dei 
loro genitori, abituati a sentirsi intrusi in un paese straniero. Quando si tro- 
vano ad affrontare le frustrazioni che derivano dall’emarginazione sociale e 
razziale, questi giovani reagiscono trasformandosi, come qualcuno ha os- 
servato in ‘individui pieni di collera e di arroganza’ che non sanno spiegare 
i motivi della loro rabbia (Samad, in Cesari e Pacini, 2005: 60)». Quindi, la 
riscoperta dell’islam e del senso di appartenenza ad una comunità universa- 
le (umma islamiyya)” rafforza nei giovani maschi la necessità di appropria- 


48. Il modello dell’islam etnico ha caratterizzato le prime generazioni di musulmani immi- 
grati in Europa. L’appartenenza religiosa era strutturata a partire dall’appartenenza ad un 
determinato gruppo etno-nazionale e culturale, «che ha cercato di riprodurre se stesso 
nel paese di immigrazione secondo il modello religioso-culturale del paese di origine 
(Cesari e Pacini, 2005: xIv)». Infatti, nell’islam etnico i contatti con il paese di origine 
restano importanti, gli imam vengono dal paese medesimo e si cerca di trapiantare nel 
paese europeo forme di quotidianità tipiche delle località di origine. Inoltre, a differenza 
degli altri paesi europei, emigrazione proveniente dal sub-continente indiano era inve- 
ce una migrazione in cui l’identità islamica era fortemente sentita e vissuta, infatti, fin 
dagli anni ’50, «l’affermazione dell’identità islamica nell’ambiente degli immigrati si 
manifesta di fatto fin dai primi tempi del loro insediamento [...] è un fenomeno unico 
nel quadro generale dell’immigrazione musulmana in Europa, perché negli altri paesi 
europei le moschee si sviluppano soltanto a partire dal 1973 (Kepel, 1995: 169)». 

49. Il termine umma, al di là della dimensione religiosa, appare per la prima volta nella “Co- 
stituzione di Medina” (documento che risale al periodo dell’emigrazione del Profeta a 
Medina, nel 622 d.C.). L’uso più frequente della parola si riferisce a persone che hanno 
la fede in comune. Per uno studio sul concetto di umma dal punto di vista storico- 
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si di simboli e metafore islamiche per giustificare la loro natura ribelle e la 
loro reazione nei confronti della società inglese”. 

A differenza dei giovani maschi pakistani e bengalesi, le giovani donne 
musulmane, invece, si riappropriano del linguaggio religioso per reagire 
contro le strutture sociali patriarcali e modificarle dall’interno. Studi recenti 
dedicati alle donne musulmane sud-asiatiche hanno dimostrato che sono 
proprio le donne a marcare con vigore la netta distinzione tra le tradizioni 
culturali e i principi religiosi islamici (religione e cultura)”. Infatti, i geni- 
tori e i mariti hanno usato la religione come arma per legittimare certe for- 
me di oppressione, mentre alcune donne hanno cominciato a ridefinire se 
stesse e il loro ruolo nella società studiando i fondamenti dell’islam. Grazie 
a questi studi, le donne hanno dimostrato agli uomini che, a determinare 
forme di esclusione sociale (purdah) e di subordinazione, non è l’islam, ma 
sono le tradizioni culturali e il rispetto di certe norme sociali patriarcali. A 
ciò si aggiunga che queste donne, in quanto musulmane praticanti, tentano 
di liberare l’islam dalle tradizioni culturali, con uno studio sistematico del 
Corano e della Sunna (islam testuale), e se stesse dagli abusi di una società 
profondamente patriarcale. Esse sostengono che la sottomissione della don- 
na non è altro che una forma di controllo sociale esercitata dagli uomini, 
ma che non ha alcun fondamento nella religione (Geaves, 1999: 370) e che 
gli studi di esegesi coranica, posteriori alla morte del profeta Muhammad, 
hanno favorito un’interpretazione restrittiva del ruolo e della figura della 
donna nell’islam e nella società”. Al contrario, secondo loro l’islam garan- 
tisce l’uguaglianza tra i sessi, pur rispettando le differenze evidenti tra uo- 
mo e donna”. 


teologico, si veda Talbi (1999: 99-116). Per un’evoluzione del concetto di umma dal 
punto di vista politico, storico e sociale cfr. Morrison (2001: 1-30). 

50. Per uno studio specifico sull’atteggiamento dei giovani musulmani inglesi nei confronti 
della comunità di appartenenza e della società inglese, si veda, Samad (2005: 53-67). 

51. «Dwyer shows in her research how young Asian Muslim girls were able to use religious 
terminology and symbols to resist parental pressures and to demand access to new op- 
portunities, such as increased choice in marriage partners. [...]. One of the most suc- 
cessful strategies adopted by Muslim women is to insist upon the separation of culture 
and religion in order to challenge traditional marriage arrangements (Brown)». In par- 
ticolare per la ricerca condotta tra le giovani donne asiatiche, cfr. Dwyer (2000: 475- 
486). 

52. Per una storia delle donne musulmane nei primi secoli dell’islam in una visione teo- 
centrica e socio-politica, si veda l’opera della sociologa marocchina: Mernissi (1997). 
Invece, per uno studio più specifico sulla dimensione socio-religiosa delle donne arabo- 
musulmane nei contesti migratori, si veda il lavoro di ricerca sul campo: Errichiello 
(2008: 945-966). Si veda, inoltre, Roald (2001). 

53. L’islam testuale pone l’uomo e la donna sullo stesso piano, fin quando entrambi si con- 
formano ai dettami religiosi. Dall’idea di parità tra i sessi, le giovani donne musulmane 
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Il tema del matrimonio è centrale, quindi, per le giovani donne musul- 
mane britanniche (pakistane e bengalesi). Richiamandosi all’islam testuale, 
esse difendono il loro diritto di scegliersi liberamente il marito e rifiutare i 
matrimoni imposti dalla famiglia. Come evidenziato da alcune ricerche 
condotte in Gran Bretagna, le giovani donne pakistane e bengalesi single 
(terza generazione) avvertono ad un certo punto della loro vita la necessità 
di contrarre matrimonio, ma in alcuni casi ciò avviene o dopo aver termina- 
to gli studi universitari o dopo aver avuto un’esperienza lavorativa, e la 
scelta del coniuge avviene senza alcuna pressione indebita da parte della 
famiglia (Aston, Hooker, Page e Willison: 2007: 43). Invece, nelle intervi- 
ste fatte ad alcune donne musulmane sposate è emerso chiaramente che al- 
cune, pur essendo consapevoli che il loro matrimonio fosse stato combinato 
dai loro genitori, lo accettavano di buon grado, come dato oggettivo a cui 
non potevano assolutamente opporsi; altre, invece, lo accettavano, pur so- 
stenendo che esse avevano comunque avuto voce in capitolo nella scelta del 
coniuge e non avendo nulla in contrario rispetto alla decisone dei genitori 
di combinare il matrimonio”. 


britanniche sferrano il loro attacco alle pratiche tradizionali, alle usanze familiari e alla 
discriminazione tra figli maschi e femmine. Quindi, con argomentazioni di tipo femmi- 
nista, in chiave islamica, esse attaccano e mettono in discussione il patriarcato e le usan- 
ze tradizionali. Sebbene alcune attiviste musulmane rifiutino l’etichetta di femministe, in 
quanto di derivazione occidentale e di tipo laico, è opportuno rilevare che anche nel 
mondo islamico, il femminismo ha trovato una sua collocazione storica, sociale e cultu- 
rale. Infatti, il termine femminismo viene sempre seguito dall’aggettivo islamico, pro- 
prio per indicare che si tratta di un movimento e di un pensiero che deriva dal Corano il 
suo mandato e che trova in esso l’affermazione di uguaglianza formale tra uomo e don- 
na. «Il pensiero femminile islamico [...] si è inserito nel nuovo dibattito politico con un 
intento riformista, che non vuole rompere con la tradizione religiosa, quanto piuttosto 
rinnovarla. Il processo di recupero dei diritti non si pone in contrasto con la pratica reli- 
giosa, ma anzi trova proprio nella religione la sua fonte di legittimità, poiché identifica 
l’origine della discriminazione sessista nel portato della tradizione, e non in quello 
dell’Islam. Attraverso una lettura critica e autonoma del testo sacro, il pensiero femmi- 
nista islamico si adopera per scindere il messaggio originale del Corano e della rivela- 
zione dal portato tradizionale di un’interpretazione che viene considerata parziale e irri- 
mediabilmente inquinata dalla contingenza storica di una cultura, [...] patriarcale (Cam- 
panili e Mezran, 2007: 153-174)». In questo contesto utilizzo la parola “femminista”, in 
quanto traduzione letterale della parola inglese feminist e utilizzata dagli studiosi anglo- 
sassoni, arabi che scrivono in inglese e italiani. Solo a titolo esemplificativo, cfr. Badran 
(1985). 

54. «Most women whose marriages had been arranged, although not always overtly happy 
about it, seemed quite accepting of the situation and said they had always known it 
would happen. Some expressed a view that they had more say than their parents’ gen- 
eration had in who they married and when. There were many examples among arranged 
marriages of one of the couple having been resident abroad at the time of the wedding 
and coming to the UK after their marriage. There were some examples of marriages oc- 
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Ovviamente, le ricerche condotte in Gran Bretagna riportano un dato 
oggettivo e realistico relativo al fatto che il tema del matrimonio combinato 
nelle nuove generazioni di donne musulmane sta subendo dei mutamenti 
dovuti ai cambiamenti sociali che naturalmente interessano le generazioni, 
primo fra tutti il fatto che queste donne siano nate e scolarizzate in Gran 
Bretagna e che si siano appropriate del linguaggio religioso come strumen- 
to di opposizione dall’interno nei confronti delle pratiche sociali tradiziona- 
li°°. Infatti, 


Firstly, young people socialised in the United Kingdom have a greater sense of 
individualism than the older generations. The key factors here are higher edu- 
cation and social mobility. Secondly, language differences are emerging, espe- 
cially among Pakistanis, making it more difficult to transmit oral traditions 
across generations in Britain. Language change is further exacerbated by atti- 
tudinal changes [...]. The result is that young people from both communities 
[comunità pakistana e bengalese] have different priorities when considering 
marriage (Samad e Eade, 2003: 92). 


5. Il matrimonio trans-continentale. Generazioni a confronto 


Uno degli elementi costanti nella scelta del coniuge, che ha attraversato 
le diverse generazioni di immigrati sud-asiatici britannici, riguarda il ma- 
trimonio trans-continentale. Questa forma di matrimonio trovava, presso le 
vecchie generazioni di immigrati, largo consenso in relazione alle implica- 
zioni sociali, culturali ed economiche che conseguono a tale scelta: il raf- 
forzamento del gruppo di discendenza (aspetto sociale), il rispetto della 


curring where women had met their husbands independently of their families. Some met 
through friends, at college or university, or through work. Family reactions to this were 
varied. In some cases this situation was seen as the norm and arranged marriages had 
never been an expectation. For some, their family were accepting of the situation as 
long as the prospective husband was seen as suitable in terms of character, background, 
religion and/or culture. For others, this met with hostile reaction from the family for 
many reasons. In some cases families objected to the background, character, religion or 
culture of the prospective husband. There may also have been objections to the way in 
which the couple met, or there may have been someone else that the family had in mind. 
Religious compatibility — or rather a perceived lack of this — was a cause of some con- 
flict (Aston et al., 2007: 46)». 

55. Naturalmente non si può rendere conto di tutte le ricerche effettuate in Gran Bretagna su 
questo argomento e tanto meno riportare tutti i dati e i risultati a cui esse sono giunti, ma 
è pur vero che i dati oggettivi, almeno dalle ricerche da noi utilizzate, sono piuttosto 
chiari e mettono in evidenza le differenze di atteggiamento nei confronti delle unioni 
combinate, così come le abbiamo riportate nel saggio. Solo a titolo esemplificativo ci si 
può riferire, oltre alle ricerche citate nel saggio, anche a Mand (2006) e Berthoud, cit. 
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norma endogamica (aspetto culturale) e la possibilità di mantenere 
all’interno dello stesso gruppo di discendenza la sposa e la dote e con la 
prole garantire maggiori entrate economiche (aspetto economico). 

Gli studiosi Samad e Eade (2003: 35), nel loro studio sui matrimoni 
combinati in Gran Bretagna, sostengono che: «Low literacy rates amongst 
parents are associated with high levels of consanguineal marriages — hence 
the reluctance of educated women to contract trans-continental mar- 
riages». Infatti, come è chiaramente emerso dalla ricerca, alcune giovani 
donne pakistane, nate e scolarizzate in Gran Bretagna, sono piuttosto reti- 
centi a scegliere come coniuge un cugino, soprattutto se quest’ultimo è re- 
sidente in Pakistan (trans-continental marriage). Diversamente dalle don- 
ne, per i giovani musulmani maschi (pakistani e bengalesi britannici) il ma- 
trimonio trans-continentale rappresenta un’alternativa valida e culturalmen- 
te rilevante, in quanto garantisce la continuità del legame familiare e il ri- 
spetto della norma endogamica. 

Il consenso di cui gode il trans-continental marriage, presso la prima e 
la seconda generazione di pakistani e bengalesi, è, quindi, messo in discus- 
sione dalle nuove generazioni di musulmani che, nate e secolarizzate in 
Gran Bretagna, vivono una profonda frustrazione nei confronti della comu- 
nità di appartenenza, legata al processo di perdita di valori, che influisce sul 
modo in cui i giovani (soprattutto donne) si rapportano alla comunità cui 
appartengono (se non altro per determinati tratti somatici e una religione 
comune), di cui molto spesso non conoscono la lingua di origine (dei geni- 
tori) e tanto meno le norme sociali e culturali tradizionali. Infatti, sebbene 
sia i giovani maschi che femmine non rifuggano da tale pratica sociale 
(trans-continental marriage), almeno teoricamente, molti di essi sono con- 
cordi nel ritenere che le differenze oggettive tra un individuo nato in Gran 
Bretagna e un/a cugino/a residente nel paese di origine costituiscano un o- 
stacolo reale che rende il trans-continental marriage un’opzione non facil- 
mente attuabile, seppur compiuta nell’ambito delle famiglie estese e con il 
beneplacito dell’intero gruppo di discendenza (biraderi)°. Tuttavia, nono- 
stante le difficoltà di un rapporto in cui la lingua e le istanze socio-culturali 
possano costituire un ostacolo alla riuscita del trans-continental marriage, 
questa opzione rappresenta ancora una valida alternativa al matrimonio mi- 
sto. 


56.«Young men and women from both communities [pakistana e bengalese], however, are 
more suspicious of trans-continental marriage. They do not reject of option of such alli- 
ances out of hand but they claim that language, culture, different expectations and 
awarness of the instrumental behaviour spouses from South Asia should be considered. 
Both young Bangladeshi and Pakistani [...] believe that linguistic and cultural issues 
would be major obstacles if a partner came from South Asia (Samad e Eade, 2003: 90)». 
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6. Considerazioni finali 


Il matrimonio combinato nell’ambito delle comunità pakistane e benga- 
lesi britanniche è un argomento che pone in luce questioni differenti, a cui 
si lega per vie trasversali: la differenza tra matrimonio combinato (arran- 
ged marriage) e matrimonio forzato (forced marriage) (AA.VV., 2004: 34), 
il tema dell’onore (Webner, 2005: 25-47), della casta (Reddy, 2005: 543- 
584) e della posizione della donna nelle culture sud-asiatiche (Sathar e Je- 
jeebhoy, 2001: 687-712; Islam e Sultana, 2006: 56-65). È altrettanto chiaro 
che esso ha rappresentato e rappresenta ancora un modello di organizzazio- 
ne e di strutturazione dei rapporti sociali e familiari che rafforza e rinsalda 
la coesione del gruppo e garantisce non solo che le varie famiglie estese 
siano autosufficienti dal punto di vista riproduttivo (in quanto sono genera- 
zioni diverse, legate da vincoli parentali che si uniscono in matrimonio e si 
riproducono), ma garantisce anche l’aumento dei membri di quello stesso 
gruppo di discendenza e quindi più forza-lavoro e maggiori possibilità eco- 
nomiche. 

In Gran Bretagna, sia la comunità pakistana che quella bengalese tendo- 
no a seguire e a rispettare la pratica del matrimonio combinato tra cugini. 
Infatti, la vecchia generazione di immigrati sud-asiatici preferiva seguire la 
norma endogamica e d’altro canto anche i maschi della nuova generazione 
tendono a rispettare tale pratica sociale. In opposizione, invece, alle giovani 
donne nate e scolarizzate in Gran Bretagna che vedono nella libera scelta 
del coniuge una possibilità di emancipazione, rispetto alle loro “sorelle” re- 
sidenti ancora nei paesi di origine e che, quando tramite il trans-continental 
marriage arrivano in Gran Bretagna si trovano relegate ai margini della so- 
cietà e della comunità, poiché «those women come from traditional, rural 
background and are likely to have less education or English language abi- 
lity than their male counterparts (Cameron, 2006: 12)» (cfr. anche Lu, 
2007: 3). 

In conclusione, il matrimonio combinato se per certi versi può essere 
considerato un rigido modello sociale di strutturazione e di organizzazione 
delle comunità immigrate, per altri, esso rappresenta la sfida cui i giovani 
pakistani e bengalesi britannici, soprattutto donne, si sottopongono per mi- 
surare il loro grado di libertà, di emancipazione non dalla famiglia, né tanto 
meno dalla religione, quanto piuttosto da norme e regole sociali arcaiche e 
maschiliste. 
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